






のではなく,中 国政府に 「全民信教」 と規定 されるイスラーム教を信仰す
るムスリム民族集団の信仰体系と実際的宗教活動の中に現れる土着的要素
を検討すること通 して,一 神教がもつ普遍的適応性 ・土着化の合理性につ
いて考察する。
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教(a1-Islam)はその代表である。 この三つの一神教に確立 され崇拝 されて
いる 「神」は,無 形的な精神的存在であるが,天 地万物の創出者であ り支
配者であ り,絶対的 ・永遠的 ・至 上的 ・排他的にいたるところに存在する
とされている。また,「神」以外の存在を崇拝することは一神教への背信行
為 と断罪される。もちろん,一 神教は 「天使」や 「悪魔」 とい うような存
在も認めるが,そ れらは 「神」によって作 り上げ られた ものであって,崇
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拝の対象にはな らない とされている。筆者は,つ まるところ一神教は一つ
の 「神」 しか崇拝 しない という原点に確立される絶対的精神的信仰体系で
あると認識している。
しか しながら,す でに人類社会の文化現象 とな り,そ の存在も多様に現
われている一・神教における信仰活動に,そ れぞれの地域の在来宗教や在来
社会的要素が含まれる現象は,す でに普遍的となっているといえる。そこ
で,筆 者が課題とするのは,一 つの精神的存在=神 しか崇拝 しない という
絶対的 ・排他的一神信仰は,果 たして存在するか,ま たその土着化の現象
は,果 た して合理的であるか,と い うことである。
本論文では神学的視点,す なわち,一 神教の教典教義をテキス トとし
「神」と一神教的世界観から一神教がもつ本来の背景や形式に関して考察す
(1)中国では,宗 教信仰 の自由を認め る とい う政策の もとに,公 民には道教 ・仏教 ・イ スラーム
教 ・キ リス ト教 とい う四つの宗教に対す る信仰の 自由があ り,こ の四つの宗教に関わ る信仰活
動 は正 当であ ると認め られて いる。 その うちイスラーム教 を信仰 してい る人口は2000万あま
りと統 計 され,そ れは 「全民信教 」や 「民族宗教」 とい う規定 によって定め られ ている十数の
少数 民族集団の人 口によって統 計 された もので ある。十数の少数民族 集団の名称 とそれ ぞれ の
宗派 ・教 団などについては,拙 論 『中国人ムス リム=回 族 のダブル ・アイデ ンテ ィティー回族
の生成 とその現状 に基づ いて～』の中の 【表1:中 国人ム ス リム構成 民族集団及び その宗教学
派 ・宗派構成(人 口順位に拠 る)】(『文明21』第9号,愛 知大 学国際 コ ミュニケー シ ョン学会
2002年10月)をご参照。
中国における 「全民信教」や 「民族 宗教」 とは,あ る民族集 団においてその民族集 団全員が
宗教信 仰を もつ ことである。換言すれ ば,あ る宗教はあ る民族集 団に特定の宗教信仰 と して認
識 され ている。その代表的 な規定は下記の よ うな ものがある。
建 国初期の1950年周恩来氏 の 「我が国で は,宗 教には 二種類があ る。 そのひ とつは民 族宗
教 で,例 えば回教,ラ マ教であ る。 これ らの宗教は民族問題 と絡 んでいるので,そ の宗 教を尊
重す るの もその民族 を尊重す るのに等す る」(『1949-1999新中国宗教工作 大事概覧』1950年
部p6-7に 拠 る)と い う説。
また,「それ ら民族全体が宗教 信仰を もつ少数民族(例 えば,回,チ ベ ット,ウイ グル などの
民族)中 の(共 産)党 員 に対 して,彼 らを宗教儀式や 生活習慣 面において本民族 の大多数 の民
衆か ら脱 離 しない ように勧 めな さい」(『1949-1999新中国民族工作 大事概 覧』「関於過 去幾年
内党在 少数民族中進行工作的主 要経験 総結」1953年部p153に拠 る)と い う規定。
1980年代では,中 国共産党委員会 に公表 され る 『関於我国社会主義時 期宗教問題的基 本観 点
和基本政 策』の中に 「我が党はすで に何 回で も明確に規定す る。つ ま り,共 産党員が宗教 を信
ず るこ とはできず,宗 教活動に参加 できず,長 期に渡って も(宗教信仰)を放棄 しない メンバー
に対 して,退 党勧告をす る。 この規定 は正 しい ものであ る。全党 に とって今後 も引き続 いて徹
底的 に執行すべき規定で ある。 しか し,当 面の問題は,そ れ ら基本的 に全民信教の少敷民族 に
対 してこの規定 を執行す るあた りに,そ の実情に よる必要 があ り,適 当な方式 を採 り,簡単 な




るものではなく,中 国政府に 「全民信教」(Uと規定され るイスラーム教を
信仰するムスリム民族集団の信仰体系,実 際的 ・実践的活動の中に現れて
いる土着的要素を検討することを通して,一 神教が もつ普遍的 ・社会的適
応性 ・土着化の合理性について考察する。
また,本 論文に定義する 「宗教信仰」は,ユ ダヤ教やキ リス ト教やイス
ラーム教といったような一神教 と,それ らに相対化されている在来宗教 と
民間信仰 とを含んでいる。なお,筆 者が用いる 「土着化」 とい う表現は,
お もに 「中国化」を指 しているが,そ の中には 「漢文化的土着化」 と 「周













とい う呼び方がある(2)。しか しながら,イ スラーム教に関する解釈,お よ








これは,明 末清初の王岱輿(1570-1660)の翻訳 ・注釈書 『正教真詮(イ
スラーム教真諦)』(明崇禎十五年・1642年出版)に よる解釈である。当時,
「学通四教」(仏教 ・儒教 ・道教 ・イスラーム教に精通する)の 大学者だ と
評価 される回族出身者王岱興は,「四教」の教義を比較 し,それ らの共通的
要素を取 り出す ことによって,ア ラビア語やペルシア語のイスラーム原典
を漢語に翻訳 し,解釈 した。そ して,「イスラームの教理は真実で永遠に偏
らないから正 しい宗教 とい う」(推其理真久不偏謂之正);イスラーム教が
「唯精独一謂之忠,清 潔無染謂之誠」(アッラーに しか専念 しないことは忠
実 とい う,清潔でCれ いことは誠実とい う);「至清至真」(最高に清 らかで
最高に真実);「真主之清浄」(アッラーの清らかさ);「真主原有独尊,謂 之
清真」(アッラーが元々もつ尊厳を清真と謂 う)のように解釈された(3)。こ
うした解釈は回族の知識層か ら広 く承認され,イ スラーム教の中国語の定
義 として 「清真教」 とい う用語 も定着するに至った。その後,「清真」を
持って 「イスラーム」を示す訳著が相次ぎ登場 した。
また,上 記の王岱輿は 『正教真詮』のほか,『清真大学(イ スラームにお
ける一神教説)』と 『希真正答(イ スラーム解釈への答弁記録)』というイ
スラーム教の教典 も翻訳出版 し,民 国時代には,こ の三冊を合わせて一冊
にまとめた本が再版 され,さ らに,1987年寧夏人民出版社から新たな標点
版が出版 されるに至った。
そのほか,回 族ムス リムに愛読される 『清真指南』もその一例である。
(2)イスラーム教の ことを 「清真教 」と呼び 始めたのは明代(1368-1644年)の半ばごろであ った。
清初にな ると,そ の呼び方は次第に 「伊斯蘭教一 イスラーム教 」に切 り替わ った。中華人民共
和国建国後,1956年6月2日に公 布 された 『国務院 関子伊斯蘭教 名称 問題 的通知』では,「中
国漢民族の地域 では,伊 斯蘭教の ことを一般 「回教 」 と呼んでお り,そ れは 回族 が信仰する宗
教か らである。新聞や雑 誌におい ても回教 とい う用語 を習慣的 に用いる よ うになってき たが,
それは不適切 である。イスラーム教は 一種 の国際的 な宗教で,イ ス ラーム教 も国際的に通用す
る名称で ある。 中国 ではイスラーム教 を信仰す るのは回族以外 に,ウ イ グル族 ・・… ・約九の民
族がい る。今後,一 律にイ スラーム教を 「回教 」とは呼ばず,イ スラーム教 と呼ぶべ きである」
(『1949-1999新中国宗教工 作大事概覧』1956年部p119拠り)と 規定 された。
以 来,正 式な場 合には 「伊斯蘭 教」でイ スラーム教を示すが,回 族 を含 む一般民衆 は,「回
教 」や 「回教 徒」 を用 いる こ ともあ る。 現在,イ ス ラームを 「伊斯 蘭教」 や 「回教 」お よび
「清真教」,ムス リムを 「穆斯林 」,「回教 徒」,「回回」,ムス リムが礼拝す るモ スクを 「清真寺」
「経堂」 「礼拝堂」な どと表記 している。





注釈書で,儒 学によってイスラームの教義や教理,哲 学や道徳,礼 儀 と規
定を全面的に解明する名作 とされる。馬注の解釈は,イ スラーム教が もつ




用語 も中国とい う土着的な要素を取 り入れている。回族のムスリムは,イ
スラーム教を生み出したメッカやアラビアを示す とき,そ の固有名称の当
て字を持たず,い ずれ も 「天方」 とい う用語を用いている。そのため,場
合によって,イ スラーム教は 「天方教」 とも示される。
回族ムス リムの学者がイスラーム教を 「天方教」 と示さしたのは,「天」
はすなわち 「道」,天以上の存在(場)は ないとい う道教的哲学,お よび
「天者,理 也」(天は理であり,理 はすなわち最高の存在=上 帝(神)で あ
る)と い う儒学的哲学の認識を受容したか らである。その代表的なものを
以下に取 り上げてみ よう。
回族学者劉智(約1662-1730)が翻訳 ・編纂 した 『天方性理』はもっと
も代表的である。劉智は儒学がもつ二種類の理性学=人 の性命 と天理 ・人
性の原理によって,ア ラビア=天 方に生まれたイスラーム哲学を 「性理」
として解釈 し,天方性理 と儒学の理性学の一致性に関する説明を重点 とし
た。彼はイスラームにある 「天人性命」とい う哲学を,中 国哲学の分野に
打ち立てた。『天方性理』は 「本経」と 「図伝」 とい う二部に分かれ,「本
経」には漢語 とアラビア語 とで注釈を付 した。
また,劉 智の 『天方典礼』は,イ スラーム教の由来や構成 と特徴,ア ッ








英訳され,ロ ン ドンやニューヨーク,上 海で出版された。その後,ロ シア
語やフランス語,日 本語の翻訳版も出版 された。
なお,現 在に至るまで,上 記のいずれの訳書や著書は中国の各レベルの





明末清初以来,回 族ムス リムが漢語を使いこな してイスラーム教を解釈
した段階において,官吏選抜のために設けられた科挙に及第 して,天子(皇
帝)に 仕える朝廷の官僚 となるケース も徐々に増えていった。
唯一の神ア ッラーに対す る崇拝と天子に対する忠実 とい う点について,
前述の馬注の 『清真指南』(5)には,以 下のように記されている。
「天の子(皇帝),民の父(皇帝)は ア ッラー(真主)の 本来の姿で,(民
の)痛 痒の由来に関わる」("天之子,民 之父,真 主之真影,痛 痒之所由関
也"。また,「天には一時 として日がな くてはな らず,国 には一日として君
がな くてはな らない。天下 といい,国家 といい,一つである。君臣といい,
父子 といい,一 つである」(「天不可一時無 日,国 不可一 日無君。天下也,
家国也,一・也;君臣也,父 子也,一 也。」((6)『清真指南』巻五"忠 孝"p214)
「このため,ア ッラーはい う,"両親に従い親孝行せよ,た とえ両親はム
ス リムではな く,真主を信 じな くとも,孝行をしなければならない"。(「故
真主喩云,"順二親着,総 二親是個外道,的 実我的恕在那"」((7}『清真指南』
(4)p48の2メ真の よ うに,こ れ らの諸経典は 中華全国イ スラーム協会に収蔵 され てい る。 また同
協会の施設に設 けている中国イ スラー ム経学 院に教材 として使用 され ている。
(5)『清真指南(イ スラーム案内)』は清代の著 名な回族学者であ る馬注(1640-1711)の著作で
ある。 イスラームの教 義や 教理,哲 学や道徳,礼 儀 と規 定を全面的に解明 した名著 とされ る。
馬注の解釈 によって,イ スラームが もつ神秘 主義的な色彩,お よびイス ラー ムと儒学 との関連
が明 らか にされ た。他 の著作に比べて 中国 ムス リムに愛読 されてい る とい う。本文に引用 され
て いる内容は現 中華全 国イ スラー ム協会副協会 長 ・余振貴教授 が標 点 した 『清真指南』(寧夏
人民 出版社,1988年)によるものである。





主」と 「君主」双方に忠実であれ とい う思想,す なわち,ム スリムにとっ
て,そ れ ら双方に忠実であるとすることは矛盾 しないとい う聖俗並存的信
仰体系を,「二元忠貞」(二元忠実)と 定義 し,すなわち,そ れはイスラー
ム教への背信ではない と位置づけた。
2-2:「愛国愛教」のカテゴ リー
近代以来,回 族ムスリムの 「二元忠貞」 とい う信仰形態は 「愛国愛教」
とい うカテゴ リーに切 り替わ った。その二重的信仰体系に変わ りはない。
「西道堂」を例にしてみ よう。 「西道堂」は20世紀初期に作 り出されたイ
スラーム教の宗派であ り,ハナフィー-Hana丘一yah学派(中 国語表記 「Aq乃
斐」などがある)に属 し,「漢学派」とも言 う。回族ムス リムの多 くはこの
学派に属 している。西道堂の 「本教堂はイスラーム教義に基づき,正 統的
イスラーム教を述べて…本国(中国)文化を以ってイスラーム教義を高め,





諸団体による雑誌や新聞のいずれ も,愛 国愛教 とい う信仰体系を強 く主張
していた。例えば,『醒回篇』(日本に留学 していた回族留学生の組織 「留
日清真会」の雑誌,1906発行)と い う雑誌の創刊号で,「第一に,救 国の
ために結集,団 結 し… …,第 二に中国のイスラームを改革する」 といっ
た ように,そ の理念 も 「救国」と 「イスラーム改革」に集約 していた。そ









中国人であ り,ムスリムで もある。私は二重的な義務を負 っている。つま
り,公民的な義務 と宗教的な義務であ り,私は自らの最大限の努力を尽 く
し,中国語が分か らない,そ の他の国の人民を助けて,中 国の哲学 と文学
を理解させるべく,同様に,イスラーム教の経典 と著作を中国に紹介 して,
宗教内外の同胞が,皆 イスラームの真諦を理解できるように,自 らの最大
の努力を尽 くすべ く」 とい う馬堅教授の翻訳動機が記されている ⑧。
1953年に設立 された中国伊斯蘭教協会の 『中国伊斯蘭教協会簡章』の第
一条は 「本会を中国伊斯蘭教協会 とい う名称 とする」とし,第二条では 「本




明清時代の回回の 「真主」 と 「君主」 と双方に忠実であるとい う 「二元
忠貞」のカテゴ リー と,馬堅が述べた近代以来のムス リム回族の 「二重的
な義務」 と,中 華人民共和国時代以来の回族ムスリムの 「愛国愛教」は,
イスラーム教 とい う一神教には,一 つの神しか崇拝 しない とい う絶対的要
素 もあれば,社 会現実に適応できる普遍的要素もあることを語 っている。
3.教団組織の土着化
3-1.教 団組織の名称か らみる土着的性格
回族ムスリムの宗派 とその下位教団が 「坊」や 「門宙」「道堂」のように
呼ばれていることは もう一つ土着化的特徴である。
『故訓rr纂』によると,「坊」は,元 来,主 に 「街巷」「邑」など漢民族社
会の社会的居住単位=団 地を指す用語であるが,明 代からはこれを以って
ムスリムが集中 した居住地を 「回坊」「教坊」示す ようになった。この名称
(8)『学者的追求 馬堅 傳』李振中著;寧 夏人民出版 社2000年p68-69に拠 る。
(9)後掲 参考図書 『中国伊斯 蘭教史』第 二f章 「中国伊 斯蘭教協会的 答建和 成 立及 中国伊斯 蘭教





国語表記:哲 馬璽提)と 呼ぶ こともある。ジャマーアテは元々の意味はイ
スラーム教の団体を示すが,回 族ムスリムはそれ と漢文化社会の居住単位
を示す 「坊」と合わせて自らの居住地を,宗 教的 ・社会的に表現 されるこ
と自体は,坊 という呼び方の土着的要素をはっき り表せ られる('ω。
「門富」は中国内陸西北地域におけるスーフィズムの別称 とされている。
この極めて土着的呼び方の由来について,主に三つの見解がある。その一,
1940年代の 『回回民族問題』にい う 「宙門」は漢族社会の政治的経済的な
勢力を持つ家族集団である 「宙門」「門閥」を真似た もの とする見解;その
二,白 寿舞主編の 『回民起義』による西北回族内部の教団組織である 「七
門八宙」に由来するとする見解;そ の三,「門」や 「堂」,または 「道堂」,
「供北(ゴ ンバイ)」などと呼ばれる回族の教団組織,一 般ムス リムではそ
れ らを 「門戸家」や 「門喚」と呼んでいたことに関連づける見解である('1)。
「道堂」は回族ムス リムが早期イスラームの 「ムスリム・ウンマ(al-muslim-
umma一ムスリム公社)」思想やそのスタイルを基盤 として,儒 学的大同思
想の影響を受けて結成 した宗教組織であ り,ムス リムの共同生活体でもあ
る。この宗派に属するムスリムは,「道堂」をもって 「家族」として集団で
生活 し,商売を経営し,また,「道堂」に学校を設けて漢語でイスラーム経
典を解釈するとい うような 「ウンマ」であった。その土着的特徴 としては,
回族ムス リムが(修道)=イ スラーム教を修業する場所を儒学的に 「道堂」
と呼び,そ の修業 も 「修道」と称することになったことである!12)。
「西道堂」は,1950年代の末期に次第に崩壊 したが,1980年代以来回復
してきた。現在,甘 粛省にある 「Y71¥路提大房子」 と呼ばれている 「道堂」
をはじめ,各地の道堂はかつてのように集団生活はしていないが,「ウンマ」
(10)後掲参考 図書 『故訓,i二編』 「坊 」p415;『イス ラーム世 界事典』 「ジャマ ーアテ ・イ スラー
ミー」p218-219;『人類学視野 中的回族社 会』周佑斌著 「西海固伊斯蘭教 的宗教群体和宗 教
組織」p226-245;『伊斯蘭 教辞典』 「単 一教坊制」p33,および注11関連 図書に拠 る。
(11)『中国伊斯蘭教派与門宙 制度史略』第三章 「産 生門RrL的社会基礎 及歴 史条件」p70-87;『中国
回族伊斯蘭教宗教制度概 論』第十六章 「蘇非 門斬教権和経済結構 」p320-350;『中国西北伊斯蘭
教基本特徴』第二 章 「中国西北伊斯蘭教派 門寛与研究方法 」(p14-22);(『中国伊斯蘭教派 与門








派における教団の指導者を指 し,彼 らに対する信仰や崇拝は 「聖者崇拝」
という。また,そ の指導者を 「聖潔者」 とし,病気の治療やヤガイ払いま
たは奇跡を行 うとい う非人間的な力を持つ と一般信者に信 じられている。
中国のスーフィ派 の指導者 に対す る代表的な呼び方には 「ムルシ ド」
(murid‐導師 ・指導者)と その代称である 「老人家」などがある。いずれ
の 「老人家」において も,それ らは系統的(世 襲的 ・血縁的の場合がほと
んどである)に 確立 し継承されてきている。 とくにそれ らの 「老人家」は
生前彼 らの教派に属するムスリムに信奉されるのみならず,彼らが亡くなっ
た場合,そ の遺品(生 前の服装や使用品)の 一部が厄除けの護符 としてム
スリムに大切にされることは普通にみ られる。
とくにそれ ら歴代の 「老人家」のために建てる 「ゴンバイ=聖 墓」は,







よって得た資料を検討 して,筆 者は 「門」と呼ばれる宗教組織は,同 族出
身者や姻戚関係者によって組織された親族集団で,世 襲的に継がされてい
て,漢 民族社会のカテゴリーのよ うな,す なわち,父 系出自の苗字によっ
て継がれたものである,と 考えている。これについて,新 彊 ウイグル 自治
区吐魯番市にある 「東大寺」の系譜を例にしてみよ う(14)。
「東大寺」は 「大坊」とも呼ばれるカディームー派の清真寺であ り,「紀
(13)『人類学視 野中的回族社 会』p50・87参照馬平執 筆 「中国回族的"普 埃布洛"一 甘 粛臨潭西道














紀門 の三代イマム記魁(1855-1933年)紀恭全 周門二代 イマム 周振東(1864-1941年)周満
の息子。 後周満海の婿 とな り,周 満海 と同時 海の次男,周 二 爺 とも呼ぶ。布 教活動の拠点
に東大 寺のイマムを務めた。 を吐魯番の 「大 束寺」か ら,ウ ルムチ 市の北
東大寺三代 イマムは渇定国で,二 年未満で ウ
ル ムチ に移転 。そ の後 周満 海 の孫周 廣林 が
1933年まで第三代 イマムを務め た。
その間,記 魁が1933年までイマム勤 めた。
部にあ る昌吉地 区の奇 台に移 した。 その後,
五 代イマムを も務 めた。その同時期,記 魁 も
イマ ムを務めた。
1940年,盛世才 の宗 教弾圧で 「陰 謀暴乱」(暴
動 を企んだ)と い う罪名を着せ られ,逮 捕 さ
1933年周門二代イマム周振東が五代 として務 れ,翌 年72歳で獄中に亡 くなった。
め る 。
記魁の息子であ る紀元章(1896-1945年)が紀
門四代イマム を継 ぎ,周 振東 と同時 にイマム
を務めた。
紀門四代イマム紀元章が周廣林と同時に東大 周門 三代イマム 周廣林(1879-1945),周満 海
寺イマムを務めた。 の孫,周 振 東の姪。
1940年「新彊 回族文 化促進 会総会」 を成立
し,紀 元章が委員長 に選 出 され た。紀元章が
1945年残 。
紀元章の長男である紀洪芳が紀門五代イマム 周門四代周 明泰(1902-1978年)は周廣林の息
継承 。1945-52年周廣林 の長男周明 泰が周門 子であり,ウルムチや昌吉や吐魯番で布教活
四代 イマム継承。二人 同時 に東大寺のイマム 動を 行った。 文革 中は迫害 を受 けなが らも,
を務 めた。 布教活動を続けていた。
(14)東大寺に関す る資料 は2004年6月に新弱東大寺 を訪問 した とき得 た資料で ある。新彊東大
寺の訪 問は,平 成15年16年 度文部科学 省科学研究費補助 金 『基盤研 究(c)「イ スラームにお
け る中国一現代イ スラームの秩 序認識 とそ の中国理解 の複 合的構造研 究一」(代表 者:鈴 木規
夫 ・分 担者樋口義 治 ・高明潔)』に よる もので あった。新彊調 査は本学 文学部樋 口義 治教授 と
共同で 行った。 本論 文に使用 して いる資料は,筆 者執筆分担 の 「中国にお けるイ スラーム教 の
空間構築 とムス リムの多層意識一 回族 清真寺 とイ ンタビューを 中心 に一」 とい う報告書か ら引
用 した ものである。 詳細は参考文献 を参照。
調査時点 まで,東 大寺は,平 日には毎 日100人あま り,金 曜 日の集 合礼では300人余 りが礼
拝に来 る。また,1995-97年の間,東 大寺は学 僧10人を養成 したが,以 来募集枠 を得 てない




門の創 出者)が東大 寺第 八代イマム を務め た。




1963-1983年張 永禄が 大束寺十一 代イマム を 周門五代周明月 で,周 廣林の息子。
務め
1983-1985年馬順真が 大東寺十二 代イマム を
務め
現任イマムは紀門第六代の紀洪秀,紀元章の 周門六代周徳新 で,周 明月の息 子。吐 魯番市















新彊 ウイグル族 ・カザフ族 ・キルギス族やタジク族等のムス リム民族の



















神」「穀神」などの存在を表現 している。さらには 「ア ッラー」を示すのも
この 「ホダー」によるものである。すなわち,彼 らは 「ア ッラー」を崇拝
す ると同時に 「ホダー」をも崇拝する。
カザフ族(恰 離克 と表記され;1,250,458人;新彊北部に位置す るイ リカ
ザフ自治州に集中)の 亜奏維学説の中では,「真主」(アッラー)と い う呼
び方は,カ ザフ族が崇拝 していた 「天神」「火神」「山神」「太陽神」などの
自然神の呼び方と,つねに切 り替わるように使用される。しかも 「万神殿」
においては 「真主」 とこれ らの神々の位置は同様に重要視 されていて,そ
の地位も同等である。このため,新彊のカザフ族地域での清真寺やイスラー
ム経文学校は,い ずれ も18世紀末19世紀の初期になってから登場 し始め
た ものであリ,それ以前は,カザフ族のイスラーム教的礼拝は露天で行った。















記載がある。まず,キ ルギス族(何 禾克孜族 と表記 し,160,823人,新彊
西南部にある新彊克孜勒芳何牢克孜自治州に集中)の例をみる。
「現在,カ ザフ族キルギス族がイスラーム教を信仰 しているにも拘 らず,
シャーマン文化的な要素は依然存在 している。シャーマンの歌である 『バ
トック(巴的克)』『コラフサン(古拉夫善)』『アルポ(阿 ホ博)』などは依
然としてイ リ川 とパミール高原周辺に広 く伝わっている。民間宗教の芸人




これ らの歌はシャーマン(巴克西・巫師)が自ら作詞 し自ら歌 うのである。」
また,同文章には,「関連研究の資料によれば,突豚語諸民族のいずれに





(15)阿合買提 江(ウ イグル族)著 「イスラーム教の新彊での伝播 とその民族化(伊 斯蘭教在新彊
的 伝播 及其民族化)」『文 史知識 』2004年5期p22-26;中華 書局出版。
『文史知識 』は新彊師範 大学人文学院 社会文化人 類学所を訪問 交流を行 った とき,贈 与 され
た資料である。本論文へ の引用は筆者が翻訳 した ものなので,文 責は筆 者にある。




次に,パ ミール高原に生活 しているタジク族(塔吉克 と表記され,41,028
人;新 彊西南部に位置する塔什1彰]く干塔吉克自治具に集中)の 例を取 り上
げてみよ う。
タジク語で 「モラ(中国語表記:毛拉)」と呼んでいるイスラーム教の教




モラに教える。モラがそれを診断 した後,薄 い白紙にインク(墨 水)で 処
方を書いてお く(此れは神に祈祷 し,厄払い,病 気払いする呪術語に類似
する=元 著者注)。その後,病 人に薬を飲む方法を教える。病人が帰宅 した
後,処 方箋を清い泉水に浸す。処方箋のインクが溶けた後,そ の処方箋を
飲む。モラは二枚の処方箋を病人に渡す。病人がもう一枚の処方箋を火の
上に載せて,処 方箋から煙が出てきたら,病 人は体をその煙に当てる。 こ
の治療法はタジク族の中では非常に広まっている。ある病気,た とえば夢
にうなされることや難産,頭 痛,不 妊,麻 痺 ・吃音な ど,お よび精神方面
の病気になると,多 くの人々がこの治療法を用いる。また,こ のような療
法は家畜に対して も用いられる。厄払いあるいは羊や馬が順調に生まれる
ための祈 りとして用いる。一部の牧畜民が新 しい牧場に移動 し定着 した後,
今後の万事順調を祈るときも,モ ラに頼んで 「処方」を書いて もらう。そ















は,ソ ロヤス ド教的な儀礼が混 じっているとされる。そのもっとも代表的
な事例はタジク族の伝統的な宗教行事である 「バラー トー barat;中国語表
記:巴 拉提 ・巴拉特)」である。バラー トの語意は 「罪 よりの解放。無実」
の意で,イ スラーム教歴の8月15日 伝統的に行われるシーア派ムスリム
の 「腰罪節」とい う。





マダーン月]の 前月の15日[第8月15日]は 教主[こ こではア ッラー]
がこの日に降下 し,人間の善悪を観察する日であると伝えられている。こ
の 日の前夜に…,.9-:::[ひょうたん]を 樹 に掛け,そ のなかに油を盛 り,
点火 して燈明 とする。油が尽きて しま うと,これ を踏んで破 り,これで一
切の災いと罪を破 り除いたと見なす とい う[『西域図志』巻三十九]と伝え
られる。『回彊志』巻によると,「巴拉特baratとい う日があ り…」特別の
礼拝 と祈祷が行われたのである。別の観察によれば,
(17)西仁 ・庫璽班(タ ジク族);伊 明江 ・木拉提(タ ジク族)著:『 塔 吉克族民俗文化』p164-
165新張大学出版社2001年
また,同書 には,一 日に五回の礼拝 を行 うことはム ス リム必須義務 として規定 され ているが,
タジク族の場合,40歳以上の人 に対 しては礼拝 を求めるが,40歳未満の人 には求めな い とい
う慣習 がある。それ は40歳 未満の人は 白己管理 の能力が低 く,自 己 コン トロールで きないか
らとい う記載 もある。
(18)ソロア ス ド教的宗教活動 につ いて,武 藤 友治著 「混合を嫌 う拝火教徒 の世界」の中に,イ ン
ドにおける ソロア ス ド教教 徒の現状につい て詳細 な記載がある。 『アジア遊学』 「特 集 少数




ラマダーンの半月前[第8月15日]に,ム ス リムはおのおの,請 薩に
油を入れ,こ れを高い竿に懸け,屋 根の上に置き,ハ ーキムの家か ら,一
更[午 後8時 ごろ]以 降に,順 次,火 を燃や し,ア ホンを招き,あ るいは




8月]の12日 の夜にはバラー ト祭が行われ る。…婦女は大マザール[聖
者のマザール]へ 出かけ,実 いて 『コーラン』を調え,強 くなるよう乞 う
た。男は夜まで27回 の礼拝を以て祈祷する。それか ら男たちは墓地へ行
き,夜 明け前までハ トムkhatm(『コーラン』全巻)を 諦え,祈 り,実 く。
・このバラー トの夜,小児たちは小棒に小綿を捲きつけ,バターをつけて,
これをしめ られ,火 をつける。そ して15人 の小児が一斉こう歌 う。《バ
ラー トが来たよ。これを聞いたか。あなたたちは我々に卵菓子を出したか
い,》と。そこで,か れ らは大騒ぎを して,早 朝まで街か ら街へ と繰 り出




万霊節に当たる)を バラー トとい う。…人々がひ ょうたんに葡萄酒を満た
し,油が切れないよう,長時間見守る。長い竿の先端に油を付け,火 をつ
け,死 者の霊を満足させ,つ いで散歩 して 《バラー ト月が来た。あなたは
知 らないのか。…》 と歌 う。[rhins,ii,1898,p27]と伝えていて,バ ラー
ト祭の土俗的特徴を示 している。
以上の諸資料によって見ると,カ シュガ リアのバラー ト祭はシャーバー
ン月(第8月)の15日(14日 と記する資料 もある)の 深夜にかけて行わ
れる行事である,そ の意義は人間の罪過を監視 しているア ッラーにその寛
恕を求めるため,特 別な礼拝 と祈祷を行 うもので,あ るいはマザール(聖
墓)に参旨して祖先を祀 り,総じて罪過か ら免れようとする儀礼であった。
この行事では,覇 薦に油を入れて家並み を飾 り,夜 に順次,燈 明を点 じ,
最後にこれを破るという習俗,小 児が油菓子を作 り,婦女は家庭に留まっ
一37一
て,祭 典に参加 した男たちのために食事を作るとい う習俗を伴っていた。
これ らはあるいはイラン的な風俗が混 じたものかもしれない。…」








イスラーム文化 と 「祇教」文化 との融合体である といえる。現在,タ ジク
族はイスラーム教歴の4月 になると,毎 年 「巴拉提:バ ラー ト」(すなわ
ち,シーア派ムス リムの"贈罪節")祭を行 う。「バラー ト」の日になる と,
人々は家族単位で 「カウル」 と呼ばれる草を採集 し,その根元に綿花を巻
きつけ,手 製の蝋燭をつ くる。蝋燭の数は家族全員 より一つ多く作ってお
く。太陽が沈んだ後,蝋 燭にバターをつけ,家 長が点火 し,一つに火をつ
けると,家族の中の一人の名前を呼んだたり,そ の蝋燭を家の居間の真ん
中に挿 し込んだ りする。最後に点火するのは,長 い竿に 「カウル」を巻き
つけたたいまつであ り,それを庭の正門,あ るいは屋根の上に挿 し込んで





からない。 しか し,民 間伝説およびタジク族の現在の生活習俗の中か ら,
拝火教の痕跡ははっき りと見られる。…タジク族は特に光 と火を崇拝する。




バラー トの前夜では,各 家族が家族の人数に合わせて,一 人二つずつの
油燈を用 し,それに点火する。家族全員がそろって油燈の周 りに座る。そ
の内の一人が(イ スラーム)経 典を読諦 し祈祷する。その後,全 員が手を
火で暖め,手 で顔に三回ずつ触れる。 これを終えて,屋 根 に差 し込むたい
まつに点火する。…伝説によると,バ ラー トの14日の夜か ら15日の朝ま
で,天 界の大門を開いて,真 主ア ッラーが自分の面容を出 してくれる。点
火することはア ッラーを迎え,悪 魔から自らの幸せを守るためである。
15日になると,各家族が家族内の死者のために油燈をつ くる。それを墓
地まで もっていて点火する。教典を読諦し,手 を火で温めた後,顔 に三回
触れる。民間伝承では,こ うした"燈 祭"は 二つの役割があ り,一つ目は
家屋を清潔にする,も う一つは,冥 界に光を送って死者の路を明るくする
ことである。
また,タ ジク族の民間医療法 も火 と関係がある。 ともか く,我が国のタ
ジク族のあ らゆる習俗はソロアス ド教の影響を見られる。 これらの習俗が
た とえ,古 代ソロアス ド教のものではな く,変容させ られたものである と







を始め,回 族ムスリム社会に維持されてきた 「二元忠貞」や 「愛国愛教」
の信仰体系,お よび血縁的 ・世襲的教団組織 とい う聖俗合一的な信仰形態
は,果 た して一神教 としてのイスラーム信仰に認められるのであろ うか?
現実には,漢 語を操る回族ムスリムはアラビア語やペル シア語を操 るイス




『コーラン』(4:59)には 「これ汝ら,信 徒のもの,ア ッラーのお言い
つけをよく守 り,またこの信徒(マ ホメッ ト)と,そ れか ら汝 らの中で特
に権威ある地位ある人々のいいつけをよく守るのだぞ。」⑳とい うア ッラー
の教えが確かに記載されている。
この教えか らすれば,回 族ムスリムがア ッラー 「神」という精神的存在
の教えにより,「汝 らの中で特に権威ある地位ある人々」という現実的存在
である 「権威者 ・地位のある人=皇 帝 ・政治的 リーダーなど」の服従にす
ることは,一 神教への背信行為ではな く,つまるところ,そ れ も 「神」の
「教え」に従って神に帰依することにほかな らない。また,何 よりも,この
教えはイスラーム教 とい う一神教には非聖性的・現実的側面,換 言すれば,
それ 自体が普遍的社会適応性を持つことが証明できると考える。





また,別の側面か ら検討してみると,たとえ,回族ムスリムのよ うな 「二
元忠実」「愛国愛教」や 「聖者崇拝」という人神崇拝のケースは,非 一神教
的,非 神聖的行為である と見なされても,現実的には,彼 らは,中 国とい
う社会の構成員であり,中 国の政治イデオロギーをもつことが必要である
とい う政治統制環境下において,為 政者に対する忠誠心を借 りて神に対す
る敬度心を求める二元的人神帰依(崇 拝)と いう信仰体系は,彼 らだけに
限らず,す べての二重的身分,す なわち 「国の民=公 民」 と 「神の子=信
者」を ともに持つ 「人々」の共通的普遍的現象である可能性を,指 摘でき
るであろう。
一神教の二元的構築は,お そらく,神 の子は神の子 しかならないで しか
ない,と い うところにあろうと考えられる。それ こそ,一 神教が もつ普遍
的社会適応性 をはっき り表 しているのではないかと考える。




いずれの社会(国 家)に おいても,そ の規模や発展形態を問わず,そ の
内部には同一血縁的な集団 もあれば,そ れ と異なるほかの同一血縁集団も
ある。あるいは地縁的な集団もあれば,そ れ と異なるほかの地縁集団 もあ
る。また,さ まざまな同業的集団や政治的集団も,それぞれの異質性や主
張を強調 した上に構築された ものである。いわゆる社会(国 家)全 体は,
まさにこのようにパラ ドックス的な基礎単位により構築されたものである。
こうしてパラ ドックス的に構築されている全体社会(国 家)で は,そ れ
ぞれの基礎集団の内部において,た とえ文化を共有 したとしても,ま た同
一血縁集団や利益集団に属するとしても,そ の構成員自体はそれぞれ強い
個性をもつ動物であり,考 え方や経験や欲求の違いもあるため,さ まざま
な種類のクループを結成 した り,クループ間や構成員の間で競争や対立 さ
らには敵対が生じた りする。
そのため,最 小範囲化されたパラ ドックス的なあ り方だけで も,その中
にはその社会の構成員の相互協力を促進する要素 もあれば,そ の社会を崩
壊に導く要素 も内在 しているのである。そこで,そ の全体社会(国 家)の
内部的秩序を維持するためには,ま たその内部の秩序を乱 されることを防
ぐためにも,そ の構成員の行動を統制するあらゆるレベルのシステムが必
要となる。あ らゆるレベル(政 治的 ・経済的 ・同業的 ・地縁的 ・組合 ・団
体など)あるいは名義(各種の党派や宗教組織など)で作 り出 した 「組織」
が登場 してきたのもそのためであろう。さらには,そ れ らのシステムや組
織を確立 し固めるためには,その構成員が持つべ く共通的イデオ ロギー(政
治理念や宗教信仰や共通的価値観)を 作 り出す ことも必要 となる。これが
宗教信仰を含む種々のイデオロギーを生み出し維持する主な要素であろう。
このため,近 代国家の理念が確立され るまでは,さ まざまな宗教はそれ
ぞれの社会において大いに政治的,現 実的役割を果 していた。 この意味か
ら言えば中国ムスリムの歴代教主は,そ れぞれ レベルのそれ ら社会内部の
秩序を保つために樹立 された聖的権威者であるといえる。また彼 らが残後,
その聖的権威を記念するために建てる 「ゴンバイ=聖 墓」と,それをめ ぐっ
て行う聖墓巡礼とい う宗教活動は,彼 ら社会の構成員の連帯感 とその社会
的統合度合を表す合理的存在 となると考える。これ も,それ ら歴代教主の
一41一
「ゴンバイ=聖 墓」は,巡礼や参拝 さらには宗教行事を行 う聖地 として大切
に保護されている重要な一因であろ う。信者の,聖 者を通 した神に対する




威の 「正当性」 と 「正統性」を保証する根拠を,特 定の政治理念のみな ら




許に(統 一される)国 家(Oonenation,underGod)に対 して忠誠を誓いま
す」とい う,いわゆる 「忠誠の誓い」(PledgeofAllegiance)の言葉をもっ




は,過 去か現在かを問わず,人 類社会が存続 していくためには,各 種の政





2-1.一 神教 と自然崇拝 ・多神崇拝 ・他宗教 との関連
一神教が確立する以前,それぞれの土着的イデオ ロギー(思 想理念や宗
教信仰)や 民間信仰はすでに存在 していて,そ れぞれの社会において大い
に政治的,現 実的役割を果 していた。一神教が形成された初期,即 ちまだ
普及 していなかった時期においては,土 着宗教や民間信仰と同様に,単 に
(21)城数馬述:日 本立法 資料全集別巻 『大 日本帝国憲法(明 治22年)詳 解』第 一章第…条p11







域の土着宗教や民間信仰 と衝突 した り融合した りとい う結果を語っている
といえる。
つまり,その結果は,一 神教がその広がる過程において,そ れぞれの土
着宗教を同化して消滅 しただけではな く,そ の同時にそれぞれの土着宗教
的要素を取 り入れた こともある,とい う二重的様子を含んでいたといえる。
中国本土の土着的儒学 ・道教 ・祖先崇拝=血 統主義とのつなが りのある要
素を含んでいる中国イスラーム教はその好例であれば,ま た,特 にアニ ミ
ズムやシャーマニズムは,イ スラーム教化以前のアラビア社会をも含め,
人類社会にきわめて一般的な信仰形態であったため,ア ニ ミズムや シャー
マニズムの伝統とイスラーム教の並存は,民 間信仰のレベルでは,分 かち
がたく融合する場合が多く見 られるので,ム スリム民族 とい うイ メージの
強い新彊少数民族のシャーマニズムやソロアス ドを混清 した宗教信仰形態
はその好例でもあろう。
勿論,イ スラーム教をはじめとする一神教は,自 然物崇拝を原則 として
禁 じた。 しか し,同時にイスラームの教義は,ア ッラー以前の神々や普通
の人間には見えない天使,精 霊(ジ ン),悪魔(シ ャイターン,サ タン)な
どの存在,霊 魂 と肉体の分離,神 の特別の祝福(バ ラカ)を 受けた聖者





の社会に定着することは,実 際問題 として考えにくい,と い うこと物語っ
ている。また,そ の意味では,一 神教,少 なくともイスラーム教は土着宗
教や民間信仰を排除するために確立された絶対的信仰ではなく,現 実に適




それ多重的信仰体系がまさにイスラーム教 とい う一神教 自体が普遍的社会
対応性を有することを証明しているのではないと考える。
2-2.宗 教の確立か ら見る一神教土着化の合理性
神学的視点か らすれば,中 国のムスリムのようなあか らさまな多神崇拝
との並存現象は,一 神教の堕落と見なされるか もしれず,ま たはムス リム
の信仰生活の純化を説き,「迷信」「逸脱」を一掃 しようとい う宗教観 とは
対立するかもしれないが,し か しなが ら,現実社会では宗教必要 とい う立
場か らすれば,イ スラーム教を含む一神教 と多神崇拝 との並存現象は,ま
さに現実社会の必要によって繰 り返 し行われ合理化された ものといえよう。





開発 されている先進国でさえ,カ ンセ リングの代用品として各種の 占いが




的には しば らく実現 し難 しい と考える。それは政治の権力行使の過程 と同
様に,人 類社会が存在 している限 り,人々がさまざまな現実的問題に臨ん
で,それ らの問題を解決するにも超自然的存在=一 神教をはじめとする神々
の助力を求める しかないか らにほかな らない。
そして,人 類社会 自体がかなり多様であ り,一つの 「神」だけでは,そ
の助力が果 して人類社会の多様な要求に満たせるかどうか,と い う問題 も
ある。新彊ムスリム民族の多神崇拝やゾロアスター教的儀礼が混在 してい
る様相は,あ る 「神」が必要となったときその 「神」 しか求めない という
状況儀礼(特 定な状況に対応するため行われた儀礼の意味で,雨 乞 うや厄






需要の産物であろ う。イスラームの神学者たちも認める 「護符」 もその証
明の一つであろうと考える123)人類社会が存続 している限 り,宗教 も普遍
的な文化現象 としてその影響力を持ちつづける。 このため,人 類社会 と無
縁的に存在する絶対的宗教の確立は,不 可能に近いほど難 しい。 というの
は,「神々」をめぐって確立されているすべての宗教信仰体系 とその実践活
動は,人 類自身によるものであり,俗的な人類社会か ら脱離すると,宗教
という神聖的存在も対照的に確立 されないからである。 このため,人 類社
会の,一 神教信仰を持ちながら,そ れ と同時に状況によって他の神々をも
求めたり,他 の信仰形態 ももっていた りする様相は,ま さに宗教存在の合
理性 とその合理性に現われる一神教土着化の合理性を物語 っているのでは
ないか,と 考える。




筆修正 した上,完 成 したものである。報告 ・発表の機会を与えてくだ さっ
た関係機関に謝意を表 したい。
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